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AV MIKAEl RoThSTEIn
Dette nummer af DIN handler overordnet om de flydende grænser
mellem det religiøse og det ikke-religiøse, og redaktionen har
blandt andet bedt om en diskussion af ”bruken av religiøsitet til
sekulære formål”, og om en analyse af ”relokalisering av religion
til sekulære arenaer”. I denne lille artikel vil jeg argumentere for
hvorfor denne indfaldsvinkel, når alt kommer til alt, kan være pro-
blematisk, og jeg vil sætte spørgsmålstegn ved nogle af de kate-
gorier, vi som religionshistorikere er tilbøjelige til at tage for
givet, og som vi derfor risikerer at bruge lidt for ureflekteret. Min
påstand er, at de forskydninger, som viser sig mellem ”det reli-
giøse” og ”det sekulære”, er mindre overraskende end vi tror, og
at der formentlig består et problem i selve vores begrebsdannelse
om de kulturelementer, vi pr. konvention betegner som religiøse. 
Problemet er, at vi alt for ofte opfatter ”det religiøse” som noget ganske
særligt, og lader nogle bestemte aspekter ved fænomenet få magt over
hele begrebet. For nu at sige det meget kort: Religion har blandt andet,
men ikke kun, med ”det religiøse” at gøre. Eller formuleret anderledes:
Religion består altid i noget, som i en lidt anden kontekst, det vil sige
under andre klassifikatoriske vilkår, ikke er religion. Religion er i alle
aspekter et menneskeligt fænomen, og derfor er det menneskelige tanker,
ord og adfærd vi studerer. Spørgsmålet er altså: hvad er det mennesker
gør og siger, og hvordan, hvorfor og hvornår gør de det? det lyder måske
lidt forvirrende, men forklaring følger. Min pointe er teknisk set (men
også kun teknisk set) den samme som Mircea Eliades: han påpegede, at
”det hellige” altid udtrykker sig gennem ”det profane”. Eliade mente, at
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”det hellige” havde en slags objektiv eksistens, en reel ontologisk væren
som ikke uden videre kunne identificeres, men at dette ”hellige” lader
sig skue gennem forhold eller genstande, som ellers er ganske uhellige
– ”det profane”. Eliade talte her om ”hierophanier”; det helliges tilsyne-
komst eller manifestation i verden (Eliade 1987: 11). naturligvis er dette
perspektiv noget teologisk vrøvl, men sandt er det, at menneskers reli-
giøse tanker, adfærd og genstande har form og udtryk som de facto er
indentiske med, eller i hvert fald meget lig, tanker, adfærd og genstande,
som ellers ikke klassificeres som ”religiøse”. 
dette er en altafgørende pointe, som vi er nødt til at uddybe: Kora-
nen er typologisk en bog, ligesom alle andre bøger, før den er en hellig
bog, det vil sige udtryk for religion. Religiøse forestillinger er menne-
skelige fantasier før de er religiøse forestillinger. Kultpladser og hel-
gengrave er punkter i verden ligesom alle andre geografiske koordinater
før de er hellige steder, templer er bygninger som alle andre arkitekto-
niske konstruktioner før de er helligdomme, og genstande, som tillæg-
ges religiøs betydning, for eksempel et alterlys eller en oblat, er hhv. et
stearinlys og en stykke simpelt bagværk før det er hellige kultremedier
i et kristent ritual. det hele handler, som vi skal se, om fortolkning og
klassifikation. det, som tilhører den religiøse sfære vil altid være noget,
som gøres helligt i kraft af fortolkning, brug og betegnelse. Ingenting
er helligt eller religiøst i sig selv, men alt kan i princippet blive det i
kraft af en kulturel vedtagelse. I det hele taget er det tydeligt, at den
kulturelle boble, vi kalder religion, altid udgår fra, og interagerer med,
en ikke-religiøs kontekst, hvilket netop sker fordi ”det religiøse” blot
er potenserede aspekter af det ikke-religiøse: Guder er fantasivæsner
med en særlig betydning som romanfigurer, tegneseriefigurer eller film-
helte ikke har, selv om de alle er produkter af menneskers mentale krea-
tivitet. Guderne produceres, kort sagt, med en særlig ontologisk status
som romanfigurerne, tegneseriefigurerne og filmheltene må klare sig
uden. Magten ligger i alle tilfælde hos producenten, det vil sige de re-
ligiøse aktører, som kan tilskrive hvad som helst religiøs værdi1: Blandt
de kristne et stykke brød, blandt hinduer en flamme, hos mormonerne
en flok måger, blandt shia-muslimer en religiøs leders grav, blandt koi-
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san i Kalahari et insekt (en knæler), og hos den euroamerikanske new
Age-entusiast et stykke kvartskrystal i en vindueskarm. I alle tilfælde
er der tale om kulturprodukter, som er født af menneskers aldrig svig-
tende forestillingsevner og almindelige sociale kreativitet. ”Religiøse
fænomener” er altså almene kulturfænomener, hvis særlige betydning
etableres gennem en bestemt kontekstualisering. Vi kan også tale om
forskellige typologiske niveauer: Som anført ovenfor er koranen typo-
logisk set en bog før den er en hellig bog, og på samme måde med alle
de andre eksempler. de kan, hver på sin måde, defineres typologisk som
almene basiskategorier (forestillinger, steder, bygninger, genstande, ad-
færd etc.), som overføres til en udvidet typologisk ramme (nemlig den
religiøse) i kraft af fortolkning, brug og betegnelse. Vi kan altså beskrive
religion som kulturelle ytringer på et sekundært niveau, ikke i betyd-
ningen ”næstbedst” (som når man vinder en sølvmedalje, eller kun ran-
gerer som vicepræsident) men i betydningen kulturelle ytringer som er
betinget af noget andet, nemlig hvad jeg tentativt vil kalde primære kul-
turelle ytringer, som naturligvis svarer til det jeg allerede har kaldt al-
mene basiskategorier. Vi kan, sagt på en anden måde, tale om religion
(eller ”det religiøse”) som det særlige, men ikke som det, der er funda-
mentalt anderledes. Jeg opfatter, kort sagt, religion og religiøsitet som
konstitueret ved noget alment, der udtrykkes eller fremføres på en særlig
måde og under særlige forudsætninger. denne indfaldsvinkel har vel
rødder hos durkheim, men er for nylig blevet fremdraget af Ann Taves,
hvis betoning dog er psykologisk (herunder kognitionspsykologisk idet
hun studerer følelser og oplevelser), snarere end strukturel. Taves op-
fatter det, som har med religion at gøre som ”special things”, men hvor
jeg fastholder forankringen i det almene som det afgørende, det vil sige
religion som noget der er betinget af ikke-religion, betoner hun snarere
adskillelsen mellem det almene og ”det specielle” (Taves 2010).
det er således det nære forhold mellem religion og ikke-religion der
gør, at jeg ikke føler mig helt tryg ved den klassiske sondring mellem
”religiøst” og ”sekulært” som netop implicerer distinktion, selv om jeg
naturligvis godt ved, hvad der menes med begreberne, også i en viden-
skabelig sammenhæng, og selv om jeg selv bruger dem! når jeg tager
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emnet op, skyldes det som sagt, at den videnskabelige terminologi, her-
under vores taksonomiske principper, i meget høj grad er med til at be-
stemme hvordan vi tænker om vores genstandsområde, og at vi derfor
bør udfordre os selv ved at genoverveje vores begreber. her vil jeg, kort
sagt, slå et slag for en skærpet opmærksomhed på et ellers overset pro-
blem, og dermed fokusere på et andet af de temaer, som redaktøren har
ønsket belyst, nemlig spørgsmålet om ”konseptuelle grenser og beg-
repsbruk over: hva er ”religiøst”? hva er ”sekulært”? 
Måske kan problemet (også) anskueliggøres ud fra de distinktioner,
som Carole Cusack har diskuteret i sin bog Invented Religions (Cusack
2010). På sin vis synes hendes undersøgelse at afvikle hele problemet.
I en grundig analyse af discordianism, The Church of All Worlds, The
Church of the SubGenius, Jediism, Matrixism og The Church of the
Flying Spaghetti Monster, som alle er konstrueret som ”fictional reli-
gions”, påviser Cusack, at der ingen afgørende forskel er på dét, som
anses for at være ”rigtige religioner”, og dem, som er konstrueret helt
bevidst, enten som parodier eller som et element i en form for fan-kultur.
ontologiske spørgsmål, det vil sige spørgsmål om ”tro” og ”sandhed”,
er helt enkelt ikke afgørende for om religionsfænomenet kan udfolde
sig. Kun hvis man sætter foden i den teologiske rævesaks, og antager
at spørgsmål om sandhed eller oprigtighed er af afgørende betydning,
kan der etableres en distinktion. I forlængelse af Cusacs analyse må
man for eksempel spørge om dansk protestantisme ophører med at være
religion når forældrene, som skal have deres barn døbt, sådan som det
meget ofte er tilfældet, faktisk ikke tror på det, som præsten siger? Gør
forældrenes manglende religiøse overbevisning ritualet til en sekulær
affære? Eller er sagen snarere den, at religion udmærket kan fungere
som kulturelt system uden en dybere ontologisk forudsætning? og hvis
det er tilfældet, hvilken forskel er der så på det religiøse og det seku-
lære? det er religiøst at få sit barn indlemmet i kulten for Kristus hvis
vi ser på det i teologisk perspektiv, men set i forældrenes perspektiv
kan ritualets rationale være et helt andet. Man vil for eksempel gøre
bedsteforældrene glade, man ser frem til at holde en fest, man vil gerne
have en mærkedag i familien – eller noget helt fjerde. og er dåbsritualet
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i givet fald udtryk for religion? Pointen er naturligvis, at ”det religiøse”
er noget som tilskrives begivenheder, adfærdsformer, steder, genstande
m.v. i større eller mindre grad, og at der ingen absolutte grænser er mel-
lem de to kategorier. I det omfang religion kan betragtes som et sub-
stansfænomen må vi altså fastholde, at substansen i sig selv er et
sociokulturelt produkt, ikke et udgangspunkt sui generis. 
Så vidt kan man altså sige, at magten til at bestemme hvad det er
religiøst, og hvad der ikke er det, ligger hos det (potentielt) religions-
producerende menneske, men her er vi interesseret i en anden form for
definitionsmagt, nemlig forskerens. hvad mener vimed de begreber vi
bruger, og på hvordan sikrer vi, at de giver god og konstruktiv mening?
Jonathan Z. Smith har som bekendt proklameret, at ”religion” bedst for-
stås som et strategisk begreb som religionshistorikere bruger for at be-
skrive og fortolke bestemte aspekter af menneskers verden, men at
”religion” ikke nødvendigvis findes ”derude” (Smith 1988), og sandt
er det jo, at religion som deskriptiv og analytisk kategori ikke findes i
den sociale virkelighed, vi iagttager. Så meget desto vigtigere er derfor
den faglige introspektion hvor vi udfordrer det sted hvor kategorien fin-
des og har afgørende betydning, nemlig i vores egen begrebsanvendelse.
Vi kan blot minde hinanden om en af Bruce lincolns mange formanin-
ger som enhver religionshistoriker forstår, men som ikke altid respek-
teres:
Beyond the strictly empirical issues, one also has to ask what is meant by
the term religion. The problem is particularly acute in any sentence where
this abstract noun appears to govern a transitive verb, since, properly spea-
king, it is only human subjects who possess agency (lincoln 2012: 85)2
EKSEMPlER
Med tanke for den komparative metodes mange fordele, vil jeg tage
afsæt i nogle klassiske og velkendte religionshistoriske eksempler, og
vise hvordan forholdet mellem religion og ikke-religion er på spil i såvel
gamle og velkendte cases, som i det felt, der i særlig grad diskuteres i
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dette nummer af dIn, nemlig hvad vi kan kalde alternativ samtidsreli-
gion, moderne folkelig religion, ikke-institutionaliseret religion, ”the
cultic milieu”, ”new Age” eller (selv om termen er og bliver meget pro-
blematisk jf. mine bemærkninger i Rothstein 2001 m.v.) ”nyreligiøsi-
tet”.
Eksempel I: Lucius initieres til kulten for Isis
All religionshistorikere kender Apuleius’ (ca. 120–180 f.at.) skildring af
hvordan hans hovedperson, lucius, optages i Isis-religionen. Af særlig
interesse er den kryptiske skildring af hvad der sker da ritualet kulmine-
rer, idet den nysgerrige læser får en fornemmelse af hvordan initianden
identificeres med osiris, og gennem en rituel tour de force ”gennem alle
elementer” til dødsriget og retur, får andel i den tilbagevenden til livet,
som tematiseres i osiris-mytologien. Initiationen rummer en identifika-
tion med guden, reaktualiseringer af mytiske temaer er omdrejnings-
punktet, døgnrytmen er vigtig, ligesom kultstedets placering. det er
religion for alle pengene! Men der er også så meget andet. Først og frem-
mest er kilden litterær; den er et stykke skønlitteratur med selvbiografi-
ske anslag i det pågældende afsnit (romanens titel er som bekendt Det
gyldne æsel eller Metmorphosos). det religiøse er altså også udtryk for
elementær underholdning. Romanen er også et strålende eksempel på
samfundskritik og satire, hvorefter ”det religiøse” også peger i retning
af det politiske. Rykker vi tæt på den virkelighed, som konstrueres i tek-
sten, åbne nye ting sig: Isis-religionen administreres af et professionelt
og magtfuldt præsteskab, indvielsen har betydelige økonomiske impli-
kationer, og de, som indvies i kulten, får særlige muligheder i samfundet,
som andre ikke har. hvis vi afgrænser ”det religiøse” til selve kulterfa-
ringen i templet, recitationen af myterne, den ikonografiske præsens m.v.
opstår der en mærkelig situation, for uden magtforholdet, ejedomsrela-
tioner, håndværk, madlavning, initiandens venner og familie, og en lang
række økonomiske investeringer, ville intet af det forekomme, og uden
den skønlitterære fiktion ville vi slet ikke kende til det. ”det religiøse”
bæres altså, eller fremføres af, forhold, som ikke identificeres som reli-
giøse, men som på alle måder betinger religionens eksistens.
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Eksempel II: En kirke i Danmark eller Norge
det er søndag, og folk går i kirke for at dyrke deres gud. Igen kan vi af-
grænse det eksplicit religiøse til selve kulthandlingen, kirkerummet,
ikonografien, hele det hymnologiske repetoire m.v. men også her må vi
konstatere, at det religiøse implicerer det ikke-religiøse, eller modsat:
Kirken er bygget af håndværkere, som har fået løn og er ansat på vilkår
som er forhandlet af en fagforening, varmen i radiatorerne kommer fra
det kommunale varmeværk, og kirkens køkken er godkendt af fødevare -
myndighederne. hele det kirkelige begivenhedsflow finder altså kun
sted fordi der i det hele taget er sket en kulturel eller samfundsmæssig
mobilisering, som ikke i direkte forstand har med ”det religiøse” at gøre:
Præsten har en almindelig juridisk ansættelseskontrakt, der er altid bal-
lade om økonomien i menighedsrådet, man diskuterer renovering af
præsteboligen mere end kristelig dogmatik, og i øvrigt danner kirken
ofte ramme om koncerter eller udstillinger, som ikke er forbundet til
den religion, som stedet ellers identificeres med. Igen ser vi at ”det re-
ligiøse” udfoldes i og med det ikke-religiøse.
Eksempel III: Romersk agerbrugskult
I De Agricultura fortæller den ældre Cato (234–149 f.v.t) hvordan man
ofrer til gudinden Ceres i forbindelse med høst og såning. Anvisnin-
gerne er detaljerede og vedrører bl.a. aktører, sted, tidspunkter, og of-
fersubstansernes kvantiteter og kvaliteter. Tanken er helt indlysende, at
forholdet til guderne må sikres, hvis det praktiske landbrugsarbejde skal
lykkes. Cato opererer således indenfor en klassisk romersk idé om et
nærmest kontraktligt forhold mellem mennesker og guder. Samtidig er
der tale om en fuldstændig pragmatisk disposition; det handler om at
få kornet til at gro, høsten til at lykkes og om at sikre husdyrenes hel-
bred. Man kan altså sammenligne ofringerne til Ceres med den nutidige
landmands rutinemæssige vedligeholdelse af traktor og høstmaskiner:
ofringen til Ceres skal sikre oksernes helbred, de okser, man pløjer med,
hvilket svarer til den beskyttelse af produktionsmidlerne, som sikres
ved jævnlige værkstedsbesøg med traktoren. ”det religiøse” er i det ro-
merske eksempel absorberet i det almene eller profane, og har ingen
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meningsfuld eksistens udenfor denne kontekst (jeg vender tilbage til
dette eksempel nedenfor). 
Min pointe er altså, at der faktisk ikke sker en forskydning af det
religiøse ind i det ikke-religiøse (jf. de spørgsmål jeg henviste til i ind-
ledningen), men at det ikke-religiøse danner ramme om og forudsætning
for religion på samme måde som det ikke-sportslige danner ramme om
sport, det ikke-kunstneriske danner ramme om kunst, det ikke-porno-
grafiske danner ramme om pornografi, og det ikke-gastronomiske dan-
ner ramme om gastronomi. Sport er et fænomen i samfundet, ligesom
kunst, pornografi og gastronomi. Altså findes det ikke udenfor samfun-
det, og vil, uanset hvor og hvornår det manifesteres, forskyde sig i sam-
fundssfærer, som ikke i sig selv har fænomenets specifikke kvalitet eller
karakter, men uden hvilke fænomenet i sig selv ikke ville kunne lade
sig gøre. Sport forudsætter organisationer, fysiske faciliteter, strømme af
penge, omfattende planlægning for at kunne eksistere, men betyder det,
at det firma, som leverer cement til konstruktionen af et nyt stadion er
udtryk for ”sport”? det samme firma leverer også cement til skolebyg-
gerier, og ingen vil vel hævde, at cementfirmaet har med undervisning at
gøre? og hvad med sekretæren, som administrerer fod boldklubbens løn-
budget uden hvilket klubben ikke kunne drives? hun har aldrig set en
fodboldkamp, og kunne ligeså vel være ansat i et svineslagteri eller hos
en bilforhandler. har hendes job med sport at gøre? Pointen er igen at
tingene med nødvendighed flyder sammen, og at ”sport” (her er eksem-
plet fodbold) ikke er en mulighed uden det fysiske stadion og løn til
spillerne, hvilket med nødvendighed implicerer en cementfabrik og et
sekretariat. Sport er en kulturel aktivitet eller idé, som kun findes fordi
den syntetiseres med andre kulturelle aktiviteter og idéer, her industriel
produktion af bygningsmaterialer og administration af ansættelseskon-
trakter. og for fænomenet religion gælder det samme: der findes helt
enkelt ikke religion som kun er selvrefererende. det skyldes ikke kun,
at religion i bund og grund er et klassifikatorisk system, hvis opgave
det er at danne begreber om verden, så den bliver tilgængelig for men-
nesker intellektuelt, kognitivt og kropsligt. Måske kan man ligefrem
sige, at religion har det som et konstituerende træk, at ”det religiøse”
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skal relateres til noget, som ikke er religiøst, for at give mening, og for
i det hele taget at kunne lade sig gøre. 
Foreløbig skal vi bevæge os ind i det mere specifikke empiriske felt,
den folkelige, ikke-institutionaliserede samtidsreligion, og se nærmere
på nogle sammenhænge, hvor det religiøse og det ikke-religiøse inter-
agerer på måder der viser, at de to kategorier kun nytter, hvis man fast-
holder en klar bevidsthed om deres indbyrdes forbundethed.
”nEW AGE”-RElIGIon I dET ModERnE SAMFUnd
der er som bekendt ingen enkelt måde at beskrive det hjørne af reli-
gionshistorien, som under ét kan betegnes ”new Age”. her stoler jeg
imidlertid på læserens almenviden om emnet, herunder de definitoriske
problemer med begrebet.  I nogle tilfælde vil man ikke være i tvivl om
new Age-fænomenets religiøse karakter, men i andre sammenhænge
kan man komme i tvivl. Et eksempel, som olav hammer har gjort op-
mærksom på, kunne være den deciderede kommericelle udnyttelse af
feng shui, som møbelforretningen IKEA benyttede sig af for en årrække
siden (jf. hammer & Rothstein 2011: 733f.). direkte oversat betyder
feng shui ”vind og vand”, idet et system af ”energistrømme” tænkes at
flyde i den fysiske verden ligesom vind og vand. Man forestiller sig, at
disse energier kan udnyttes ved at man skaber bestemte passager og fy-
siske rum når man bygger og indretter sit hjem. her kan man sige, at et
religiøst system, baseret på en forestilling om ”kosmiske energier”, er
forskudt ind i en sekulær ramme af produktion og salg, men præmissen
er forkert. Feng shui som anvendt system betragtet giver kun mening i
forhold til byggeri og indretning, og derfor må IKEAs reklamer, som
refererer til systemet, betragtes som den naturlige arena for dette fæno-
men. det sekulære felt er helt enkelt det sted, hvor dette religiøse fæ-
nomen hører hjemme. naturligvis kan man tale om det i andre
sammenhænge, og naturligvis kan folk deltage i et kursus hvor man
lærer hvordan man gennemfører en feng shui-analyse, men uden en
bolig, uden møbler, uden arkitektur og indretning, vil systemet ikke
have et objekt at give mening i forhold til. At denne observation er kor-
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rekt er enkelt at teste hvis vi stiller dette spørgsmål: hvilket sted har
fænomenet forladt? Svaret er, at der ikke findes andre steder hvor in-
teressen for feng shui udfolder sig, end det kommunikative fællesskab,
som gennem kommercielle kurser, salg af litteratur m.v., beskæftiger
sig med fænomenet, og så den tredimensionelle verden, som udfolder
sig omkring feng shui-praktikeren, det vil sige menneskers fysiske
miljø, herunder IKEA og andre møbel- og indretningsbutikker. Kort
sagt; det religiøse system hører til i det sekulære felt, og er ikke forskudt
dertil fra en anden sfære.
Et andet eksempel er fascinationen og brugen af krystaller, som til-
lægges en særlig kraft og betydning. Bevidstheden om krystalmagiens
historie er sjældent kendt af udøvere og brugere, men fænomenet kan
spores tilbage til den tidlige teosofi, og fik et boost med en trilogi af
Frank Alper (1990), som stadfæster en mytologisk kobling mellem kry-
stallerne og de vise Mestre fra Atlantis (jf. hammer & Rothstein 20133).
det er dog helt karakteristisk, at fænomenets historiske oprindelse, såvel
som de oprindelige mytologiske forudsætninger, er glemt og i praksis
uden betydning for brugerne. Selve healingen gennemføres typisk ved
at sten og mineraler, som tillægges en særlig kraft eller betydning, brin-
ges i fysisk kontakt med kunden (eller patienten, om man vil), hvorefter
den helbredende og ”åndeligt” stimulerende ”energi” overføres efter
den klassiske model for kontagiøs magi. disse manøvrer fungerer, som
det fremgår, indenfor et bestemt religiøst begrebssystem, men de ikke-
religiøse perspektiver er åbenbare: healeren er for eksempel selvstæn-
dig erhvervsdrivende, som tager sig betalt for sine ydelser som enhver
anden i servicebranchen. han eller hun har etableret sig som specialist
i bestemte ting, og modtager kunder eller klienter som var det hos tand-
lægen eller en fysioterapeut. Varen, som sælges, er abstrakt i den for-
stand, at den ikke kan objektiveres (det er en form for magisk
serviceydelse), men stenene selv er dog konkrete nok. det hører for ek-
sempel med til historien, at krystalinteressen nåede Europa da krystal-
handlere i USA i begyndelse af 1990’erne oplevede et vigende marked,
og derfor søgte nye, oversøiske kunder.4 den religiøse begejstring for
krystaller er, kort sagt, betinget af de samme kommercielle strukturer
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som så mange andre ting der handles i et åbent marked. dermed viser
eksemplet også, at mission udmærket kan udfoldes indenfor rammerne
af hvad der eller betragtes som et ikke-religiøst, kommercielt para-
digme. Til illustration gengiver jeg her en detaljeret omtale af krystal-
lerne og deres brug fra en hjemmeside, som opretholder arven efter
Frank Alper. Bemærk hvordan religiøse forestillinger og ritualer overalt
er kontekstualiseret til læserens praktiske hverdagsverden som netop er
det sted, hvor krystalmagien giver mening og derfor findes:5
Crystals have many fields of applications and, in certain formations and
patterns, create different resonances and energy-fields. Mainly they serve
as conductors and amplifiers of energies. Crystals can be programmed –
either temporarily or permanently for a certain purpose – with different
energies or colors; larger crystals can also be programmed with the energy
of a spiritual master.
Small crystal-points can be used to purify and energize drinking water.
Crystals are ideal to use for ill house – pets such as cats and dogs, or even
larger animals such as pigs, cows, and horses.
Broken crystal-parts can be put into the dirt in the garden or house-plants.
Crystals neutralize energies of PCs, TVs or micro-wave ovens (tape a small
crystal into each corner of your device, all points pointing to the center.
A formation of 3 regular crystals in the size of about 8oz. to 12oz. under
the bed (on the floor or under the mattress) for adults, 1 below the head-
pillow, one to each corner of the bed at the foot-end, all crystals point to
the center of the bed. This pattern creates a permanent revitalizing energy
field, and keeps the immune system strong.
Krystalmagikerne selv mener, at der er tale om en rationel og videnska-
belig funderet praksis, men vi fastholder som så ofte før, at denne op-
fattelse blot er udtryk for en særlig religiøs orientering, hvor myte, magi
og mirakel tematiseres som videnskab uden at være det, sådan som be-
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grebet i almindelighed bruges (jf. Rothstein 1996; hammer 2001). det
interessante i denne forbindelse er, at tekstens sidste afsnit problemløst
og med største selvfølgelighed bevæger sig ind i det rent merkantile:
Brugen af krystaller er uløseligt koblet til en økonomisk investering, til
forbrug. helt konkret nævnes to ting; dels deltagelse i krystal-seminarer,
dels indkøb af Frank Alpers bøger:
For further information and the original methods and applications as taught
by Frank Alper, we suggest attending a crystal-seminar ”Crystal-and Mag-
netic-Mastery” with Stéphanie in Switzerland. Also there are many possi-
bilities for patterns and the use of crystals in Frank Alper’s books:
Exploring Atlantis.
Vores konklusion er derfor ganske simpel: ”det religiøse” i dette ek-
sempel, det vil sige den magiske brug af krystaller, kan umuligt betrag-
tes løsrevet fra det ”ikke-religiøse”, det vil sige hverdagslivets store og
små problemer og den merkantile udveksling af varer og tjenesteydel-
ser, så lidt som det romerske offer kan isoleres fra gårdens drift, og så
lidt som feng shui giver mening uden huse og møbler. Vi må derfor sige,
at ”det religiøse” helt fundamentalt, og uden at det burde være en over-
raskelse, manifesteres som ét blandt mange kulturelle fænomener i den
helt generelle samfundsformation, det vil sige som et fænomen på linje
med alle andre i den vestlige verdens forbrugssamfund. Af større be-
tydning for diskussionen er det dog, som vi har set, at krystalmagiens
faktisk sted netop er den ikke-religiøse sfære. da interessen var på sit
højeste i danmark i første halvdel af 1990’erne, var to bøger af krystal-
healeren, eller krystalterapeuten, Jette holm gigantiske salgssucceser,
men bøgerne havde ikke deres oprindelse i en særlig religiøs kontekst.
de placerede sig i det almindelige marked, i de almindelige boghand-
lere, hvilket cementerede den opfattelse, at krystaller kan forhindre
menstruationssmerter, bekæmpe eksamensangst, stimulere kærligheds-
livet, og reducere risikoen for kræft hos et publikum, som agerede i den
sekulære sfære. Ganske vist var deres interesse båret af en særlig reli-
giøs eller ”magisk” idé, men det skete i det samme kulturelle, sociale
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og fysiske rum, hvor alle andre også færdes. det religiøse bor altså,
også i dette eksempel, trygt og godt i det sekulære, og har i øvrigt ikke
andre steder at gå hen. I dag møder man Jette holm på internet, der li-
gesom boghandleren i tiden før World Wide Web kan betragtes som en
kommunikationssfære, hvor hvad som helst kan trives. Internet er hver-
ken skabt af eller til religion, og som sådan er der tale om et sekulært
fænomen, men som alle andre kulturfænomener har også religion eta -
bleret sig i cyberspace. nogen forskydning af religionens lokalisering
er der dog ikke tale om; internet er blot et af de sekulære steder, hvor
religion produceres og distribueres. 
Vi plejer at identificer den type sammenfald mellem religion og
kommerciel handel til især (men langtfra udelukkende) new Age-reli-
gion, men perspektivet kan udvides betydeligt. For eksempel er den teo-
sofisk inspirerede skønlitteratur ganske imponerende og udgør i sig selv
et felt for distribution af religiøse verdensbilleder på et rent sekulært
grundlag, nemlig den kommercielle forlagsvirksomhed (jf. Gilhus &
Mikaelsson 2013). Men faktisk kan det samme fænomen også iagttages
indenfor rammerne af samfundets normative religion. den mest oplagte
parallel i disse år er de mange bøger som er skrevet af protestantiske
samfundsdebattører. I danmark er det i det hele taget blevet almindeligt
med romaner og opbyggelseslitteratur skrevet af teologer og præster.
På ét niveau er der tale om litteratur i almindelig forstand, men netop
fordi temaer og problemstillinger meget ofte er kristne, og fordi forfat-
terne netop tilbyder deres mytologiske systemer som en ressource for
samfundet, er der også tale om en form for kristen litterær oprustning.
Religionen udtrykker sig altså – problemløst – indenfor et felt, som ikke
på noget formelt plan er bundet af religion, men som i meget høj grad
er en effektiv platform for hvad man må betegne som de facto prote-
stantisk missionsvirksomhed. hvor man måske betragter new Age-for-
fatterne som et nyt fænomen, er de kristne forfattere så almene, at
mange mennesker næppe ser dem! I vores sammenhæng er det i sig selv
en pointe, for det viser blot i hvor høj grad religionens udfoldelse i og
med det ikke-religiøse (her det almene litterære felt) er en kulturel
kendsgerning.
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Måske kan ”det religiøses” placering i ”det ikke-religiøse” også
identificeres i en slags virkningshistorie, det vil sige sådan som bestemte
religiøse idéer eller adfærdsformer har præget kultur og samfund. Som
udgangspunkt er det umuligt at afgøre hvor den slags processer starter
og slutter, ikke mindst fordi der består et dialektisk forhold mellem de
forskellige komponenter i det mønster der tegner sig, men af og til kan
man dog danne sig et overblik. det har forfatterne i antologien Hand-
book of New Religions and Cultural Production gjort (Cusack & nor-
man 2012) idet de undersøger en lang række nye religioners bidrag til
den generelle samfundsproduktion. Bortset fra at indskrive de nye reli-
gioner i religionshistorien som sådan (hvilket er fortjenstfuldt), viser
analyserne også hvordan begreber, genstande, adfærdsformer og så vi-
dere, som alle er udgået fra en religiøs kontekst eller født af en religiøs
intention, kan forplante sig ind i samfundet på mange andre måder og
fungere i sammenhænge, som ikke umiddelbart opfattes som religiøse
(uddannelse, film, litteratur, politik med videre).
hyPER-RElIGIon
På baggrund af hvad der er sagt i det forgående kan vi, inspireret af
Russell T. McCutcheon, erindre om, at begrebet ”religion” i sig selv er
et produkt af sekulariseringen forstået på den måde, at samfund, som
ikke opererer med sondringen mellem religion og ikke-religion, natur-
ligvis ikke sprogliggør det, vi kalder ”religion”, eftersom kategorien
ikke findes på samme måde som hos os (McCutcheon 2007). det gælder
for eksempel blandt de nomadiske jæger-samlere, jeg gennem en år-
række har studeret, penan fra Sarawak, malaysisk Borneo. her har man
intet begreb som modsvarer vores ”religion”, eftersom ”det religiøse”
ikke er udskilt som en særlig kategori, hverken sprogligt eller socialt,
men derimod indgår som en integreret del i den samlede samfundspro-
duktion.6 Man møder derfor også det synspunkt blandt penaner, som er
kommet under kristne missionærers dominans, at de ”ingen religion
havde” før de kristne kom med just kristendom. Under henvisning til
penanernes pre-kristne myter, ritualer, besværgelser, steder, genstande
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og utallige forestillinger om guder, ånder, dæmoner og andre sære væ-
sener, har jeg spurgt hvad dét så var, men svarene er uklare. Man forstår
ikke helt hvad jeg mener. de ting, jeg refererer til, tilhører jo bare den
gamle adét, det vil sige den måde, man gjorde tingene på tidligere. Men
hvad har det med religion at gøre, spørger de? Pointen er, at adét, som
bedst kan oversættes med ”den kulturelle måde” eller ”den rigtig måde
at gøre ting på” dækker alle samfundsnormer, juridiske, moralske, prak-
tiske og dét, vil vil kalde religiøse. For traditionelt tænkende penaner
er sondringen mellem religion og ikke-religion derfor meningsløs, idet
tingene forstås i et fuldstændig integreret samspil. når man tager bestik
af fuglenes flugt i forbindelse med jagt, er der, set med vores øjne, tale
om divination. Penanerne kalder proceduren amen juhit, men den for-
stås ikke isoleret fra den aktivitet, som betinger den, nemlig jagten.
Amen juhit bliver relevant fordi byttedyrene skal opspores, hvorfor det,
vi kalder divination (og dermed religion) underlægges den primære ak-
tivitet, jagten.7 Penanerne har ikke noget selvstændigt rum – hverken
fysisk eller kognitivt – for det vi kalder religion. divination, ofringer,
besværgelser, det at fortælle myter med videre  indgår altid i sammen-
hænge, hvor noget andet har betinget den religiøse udfoldelse. Mine
undersøgelser tyder helt enkelt på, at penanerne ikke kender til religiøse
aktiviteter som ikke er ansporet af en almen aktivitet. når folk i vores
del af verden går i kirke for at deltage i en gudstjeneste er der tale om
en selvrefererende kristen aktivitet. Kulthandlingerne er i sig selv den
intenderede aktivitet, ikke noget man gør på grund af noget andet. den
slags har penanerne ikke. deres religiøse adfærd udfolder sig altid som
en respons til noget andet, det vil sige som en sekundær aktivitet (jf.
hvad der allerede er anført i begyndelse af artiklen om forholdet mellem
de primære og sekundære kulturelle ytringer). Under disse vilkår er det
umuligt at identificere ”penanernes religion” på samme måde som vi
plejer at indkredse ”islam”, ”buddhisme”, ”jødedom” eller ”kristen-
dom”. Missionærerne har imidlertid påtvunget penanerne et system,
som klart differentierer, idet de kristne aktiviteter i kirken defineres som
noget særligt, som ”religion”. det er altså de kristnes særlige religiøse
argumentation, som har indgivet penanerne selve begrebet ”religion”,
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og dermed idéen om, at de ingen religion havde før missionærerne kom
(at dette er et element i missionærernes hævdelse af sig selv og deklas-
sering af penanernes kultur, det er klart jf. Rothstein 2012).
Man kan nu vælge at se en kulturel komposition som penanernes
som udtryk for, at samfundet er gennemført religiøst, men man kan i li-
geså høj grad se det som en manifestation af det modsatte, nemlig det
almenes dominans. Jeg forsøger at beskrive og forstå fænomenet gen-
nem begrebet hyperreligion (eller hyperreligiøsitet), som jeg har udvik-
let til lejligheden, det vil sige en samfundsformation, hvor religionen
er så absorberet i det almene, eller i alle hverdagens almene aspekter,
at den ikke kan identificeres som et selvstændigt ”noget”, selv om den
er alle vegne. Præfixet ”hyper” betyder således ”ud over [noget]”, her
i betydningen religion der flyder over de rammer, vi ellers plejer at fast-
holde begrebet i, det vil sig ud i det almene. Man kan vel sammenligne
det med et glas vand der spildes; vandet er ikke længere i glasset og
kan derfor ikke identificeres som ”et glas vand”. Til gengæld er alting
blevet vådt. Vandet er altså til stede i meget høj grad, men ikke på en
måde hvor det på simpel vis kan udskilles fra alt det, som nu er blevet
medie for dets eksistens = de våde ting. denne forståelse af et samfunds
religion kan ikke overføres til danmark eller norge uden videre, for i
vores samfund har vi netop kulturbetingede idéer om religion og ikke-
religion, præcis som missionærerne på Borneo, men fænomenet er fak-
tisk genkendeligt, også i det protestantiske Europa. Protestantismens
tilstedeværelse i uddannelsessystemet, i samfundets jura, i vores kalen-
der, vores familieinstitution og seksualmoral, for ikke at tale om vores
sprog, er alt sammen udtryk for en form for hyperreligion, selv om den
sociologiske karakteristik af de samme ting typisk vil hæfte sig ved den
kategoriale sondring mellem religion og ikke-religion, som den koncep-
tualiserende eller klassificerende sprogbrug rummer. det svarer imidler-
tid til ikke at kunne se skoven for bare træer. Begrebet hyperreligion gør
skovens enkelte træer synlige uden at tabe blikket for skoven som hel-
hed. Mit begreb kan på sin vis minde om det, man især i britisk forskning
kalder ”implicit religion”. Et helt tidsskrift (Implicit Religion) er viet
emnet, og fra redaktionens side defineres det således: ”Implicit religion
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refers to those aspects of ordinary life which seem to contain an inhe-
rently religious element within them – whether or not they are expressed
in ways that are traditionally described as ’religious’”.8 hermed menes
de kulturelle udtryk, som måske ikke svarer til det vi normalt kalder re-
ligion, men som ikke desto mindre synes at være det, eller ligne til for-
veksling, for eksempel socialt mobiliserende og motiverende fænomener
som fankultur og idoldyrkelse, rollespil, sportskampe og så videre. Min
pointe er imidlertid en anden, idet jeg er på jagt efter klassiske religiøse
udtryk, sådan som de – hævder jeg – indlejres i det almene i et omfang
der gør, at de nærmest bliver usynlige.9
Med begrebet hyperreligion går jeg altså bag om den forbindelse
mellem det religiøse og det sekulære, som Russell T. McCutcheon er
blevet kendt for at påpege. hans pointe er, at eftersom begrebet ”seku-
lær” forudsætter begrebet ”religion” eller ”religiøst” (idet ”sekulært”
betegner fraværet af noget, nemlig ”religion”) – så er der intet punkt
”beyond secularism” (McCutcheon 2007, især p. 178f.). det sekulære
vil altid referere til det religiøse, hævder han. Jeg er ikke uenig, men
vil blot gå et skridt videre og påpege, at det religiøse slet ikke kan pla-
ceres, heller ikke teoretisk, udenfor det ikke-religiøse. Jeg ophæver altså
eksperimentelt den sondring, som McCutcheon kæmper med (det vil
sige forholdet mellem religion og sekularisme), idet jeg hævder, at det
religiøse kun har én eneste arena at udfolde sig på, nemlig dén, som li-
geså vel kan være ikke-religiøs. dermed når jeg en anden af McCut-
cheons (og for den sags skyld Bruce lincolns) pointer, som jeg allerede
har gjort til min egen: det hele er et spørgsmål om klassifikation
(McCutcheon 2007: 174): ”det religiøse” opstår eller produceres i kraft
af kontekst og tolkning. lad mig kort vende tilbage til eksemplerne vi
allerede har mødt: 
da lucius skulle indvies til Isis skete det midt i en storby under
hensyntagen til de samme praktiske, sociale og økonomiske processer,
som i det hele taget gjaldt for mennesker i de hellenistisk-romerske me-
tropoler, men netop fordi det skete i relation til Isis, det vil sige en ka-
tegori udenfor almindelig empirisk erfaring, i en ganske særlig kontekst,
og under ganske særlig tolkningskontrol, blev det til religion. når præ-
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sten i en dansk eller norsk kirke får sin løn udbetalt sker det på samme
måde, og under henvisning til de samme rationaler, som når en anden
embedsmand får sin betaling; præsten har gjort det han eller hun skulle
i embedets medfør, præcis som den kommunale sekretær, skolelæreren,
sygeplejersken eller politibetjenten, som også er offentligt lønnet. Men
i præstens tilfælde implicerer arbejdet referencer til nok et ikke-empirisk
tema, nemlig den usynlige gud (som hedder Gud) som fremtolkes og
konstrueres i en særlig kontekst og under en særlig kontrol, hvilket gør
det til religion. og tilsvarende: nutidens parallel til Catos de Agri Cul-
tura, det vil sige den litteratur som anvendes på landbrugsskoler, er
bøger som Maskiner til markarbejde (Kristensen & Schmidt 2013) hvor
ofringerne til guderne af hensyn til afgrødens kvalitet og oksernes vel,
er erstattet med agronomi og indsigt i landbrugsmaskinernes vedlige-
holdelse. I Catos værk fra ca. 160 f.a.t. belæres landmanden om hvordan
marken skal indvies, ofringer frembæres og forskellige tabuer iagttages,
for at kornet kan modnes og produktionsmidlerne (okserne) være ved
godt helbred, og i den moderne, danske tekst fra 2013 har man det
samme fokus. På forlagets hjemmeside læser man følgende: 
Bogen beskriver i detaljer de mange maskiners konstruktion og funktion,
og samtidig forklares det, hvordan og til hvilke arbejdsprocesser maski-
nerne bruges. Fremstillingen følger stort set planternes livscyklus fra etab-
lering til høst. derudover er der kapitler om læsning, transport og
markvanding.10
Igen er det altså referencen og relationen til en eller flere guder, og hele
det kontekstbestemte tolkningsapparat, som rykker den oldromerske
kulturelle praksis ind i den sfære, vi kalder religion, mens de landbrugs-
studerende i nutidens danmark slipper. 
Med disse bemærkninger har jeg på ingen måde belyst emnet fyldest -
gørende, men jeg har fremført det argument, at religion har med relatio-
ner snarere end substanser at gøre, at religion altid udfolder sig i felter,
rammer eller arenaer, som ikke i sig selv er religiøse, og at en alt for fast
sondring mellem religion og ikke-religion derfor kan være problematisk.
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når vi taler om ”bruken av religiøsitet til sekulære formål” eller ”relo-
kalisering av religion til sekulære arenaer” må vi altså, mener jeg, over-
veje om ikke tingene betinger hinanden i et omfang der gør, at vi får
mere ud af at tænke dem sammen, end at adskille dem. Ikke for at redu-
cere religionsfænomenets betydning, eller for at udjævne alle forskelle
(det ville være meget dumt!), men for at situere ”det religiøse” dér hvor
det hører hjemme; midt i den almindelige kulturproduktion. Religion er
noget særligt, men ikke i højere grad end alle andre kulturfænomener.
Problemet i en nøddeskal kan formuleres således: Vi taler ofte om ”reli-
gion og kultur”, men vi siger aldrig ”sport og kultur”, ”gastronomi og
kultur” eller ”pornografi og kultur”. hvorfor? Fordi vi ved, at sport, ga-
stronomi og pornografi er kulturelle fænomener i og med kulturen i det
hele taget. de kan defineres hver på sin måde, men aldrig uden det al-
mene kulturelle mønster som kontekst. hvis vi taler anderledes om reli-
gion, og tænker det som noget selvberoende udenfor kulturen i det hele
taget, så sætter vi foden i den teologiske rævesaks, jeg allerede har ad-
varet mod. Af samme grund er mine første ord til nye studerende altid:
”Kultur er ikke altid religion, men religion er altid kultur”. 
noTER
1. det betyder dog ikke nødvendigvis, at de selv opfatter det sådan. hvad jeg taler om er
altså den eksterne observatørs fortolkning af sin genstand, det vil sige religionshis-
torikerens måde at danne begreber på når hans eller hendes empiri iagttages, uanset de
betragtede menneskers selvforståelse.
2. Citatet er fra et genoptryk af artiklen ”Sanctified Violence in the Ancient Mediteranian”
(2011).
3. Atlantis-myten diskuteres flere steder i bogen; se for eksempel Isaac lubelskis kap. s.
312f.
4. Jeg har denne oplysning fra J. Gordon Melton (personlig kommunikation), som har
undersøgt sagen, men mig bekendt ikke publiceret  andet om emnet end bemærk-
ningerne Melton, Clark & Kelly 1991. 
5. http://www.adamis.ch/crystal-patterns.html
6. Jeg arbejder på en monografi om penanernes religion hvor dette tema diskuteres
grundigt. Indtil den foreligger henviser jeg til den kortfattede fremstilling i Rothstein
2011: 769–785.
7. Jeg har skrevet mere udførligt om emnet i Rothstein [under udgivelse].
8. https://www.equinoxpub.com/journals/index.php/IR
9. Jeg har i anden sammenhæng (et forskerseminar i Bergen, Solstrand efteråret 2011)
gjort rede for min kamp med at finde en egnet betegnelse, idet jeg tidligere har været
152
1/2014
DIN 2014-1 ombrukket4_DIN  17.03.14  11:55  Side 152
omkring ”invisible religion”, ”absorbed religion”, ”incorporated religion”, ”assimilated
religion”, ”integrated religion”, ”appropriated religion”, ”subsumed religion”, ”included
religion”, og ”co-opted religion”. Begreberne siger intet om de religiøse substanser,
men indkredser karakteristisk træk ved religiøse fænomeners lokalisering i det almene.
I den tentative videnskabelige process er jeg altså foreløbig strandet på ”hyperreligion”.
10. jf. http://www.landbrugsforlaget.dk/MaskinerogTeknik/Maskiner/ Maskiner_ til_
markarbejde.htm
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ABSTRACT
The article explores the boundaries between ”religion” and ”non-reli-
gion”. It is argued that this differentiation is at best unclear, but gener-
ally false: Whatever constitutes ”religion” or ”the religious” it is always
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embedded, or better, manifested in something which is not. Culture is
not always religion, but religion is always culture, and whenever reli-
gion or ”the religious” is produced it is composed of sociocultural ele-
ments which are basically non-religious; the Qur’an is a book, a ritual
is social behaviour, a myth is a fantasy, and sacred iconography is a
piece of art. In some cases, furthermore, religion or ”the religious” is
virtually indistinguishable from ”the secular” or ”the profane”, not least
in societies where no institutionalised religion exist, a phenomenon
which is understood by the proposed term ”hyper-religion”. Revealing
these aspects the article offers examples from new Age-religion, and
religion among the egalitarian hunter-gatherers of Borneo, the Penan.
The article, more broadly, includes examples from many different cul-
tures, local and exotic, present and ancient.
Keywords: defenition of religion, comparative analysis, eligious/
secular, comparative religion
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